AGNES 168

LA CONSTRUCCION

NOTAS SOBRE EL TIEMPO Y EL ESPACIO CUALITATIVOS
CONSTRUCTION:
NOTES ON QUALITATIVE TIME AND SPACE

J. A. Anton Pacheco

Doctor en Filosofia,

Professor de Historia de la Filosofia en la Universidad de Sevilla
e-mail: dehf@us.es

Resumen: desde la antigiiedad se ha sido consciente de las dificultades que entrafia una
conceptualizacion del tiempo. Estas dificultades han sido tratadas por la filosofia clésica
(Aristoteles, Plotino, San Agustin) y el punto en comin de todas esas reflexiones radica en
aceptar la existencia de una dimension interior y cualitativa del tiempo. Junto al desarrollo
de las variantes que presenta la fenomenologia del tiempo cualitativo, se aprecia también la
existencia de una experiencia interior y cualitativa del espacio, recogida de forma ejemplar
en el simbolismo constructivo. De esta manera, se produce un tiempo interior y espiritual
inseparable de un espacio interior y espiritual.
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Abstract: Since Antiquity there has been awareness of the difficulties involved in the concep-
tualization of time. These difficulties were thought through in Classical philosophy (Aristotle,
Plotinus, St. Augustine) wherein the common ground was the notion of the existence of an
inner and qualitative time dimension. Parallel to the development of a phenomenology of
qualitative time, they discovered yet another and complementary dimension — the existence
of an inner and qualitative experience of space, exemplarily expressed in the varieties of
constructive symbolism. Thus, there was produced the notion of an inner and spiritual time as
inseparable from the notion of an inner and spiritual space.
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n problema intrinseco al intento de definir la esencia del

tiempo consiste en que el tiempo parece que es, precisamente,

aquello que no tiene esencia; pues el tiempo es lo que constan-
temente esta dejando de ser, aquello cuyo ser es dejar de ser. Todos tenemos
experiencia del tiempo, y sin embargo encontramos una gran dificultad en
conceptuar el tiempo. Esta dificultad no ha pasado desde luego desapercibida
para la historia del pensamiento y, en efecto, en la antigiiedad ha habido tres
lugares clasicos desde donde se ha intentado resolver la dificultad del tiempo.
Me refiero a Aristoteles (Fisica IV), Plotino (Enéada II1,7) y San Agustin
(Confesiones XI). A todo ello habria que afiadir Platon y el Zimeo, que en
cierta manera es el desencadenante de las especulaciones sobre el tiempo.
Vamos a hacer una somera aproximacion a lo planteado en estas obras en
relacion con la definicidn de la temporalidad .

Aristoteles dice que el tiempo es el nimero del movimiento segun
un antes y un después. Con ello Aristoteles pretende contrarrestar la opinion
de Platén segun la cual el tiempo era el movimiento de la esfera externa que
sobre ella imprimia el Alma del mundo al imitar la eternidad. Para Aristoteles
con esta definicion no se daba razon del tiempo sino del movimiento, esto es,
en ultima instancia del espacio. Y es que precisamente uno de los problemas
para captar conceptualmente el tiempo estriba en que cuando hablamos de
tiempo realmente estamos hablando de espacio: el tiempo se convierte en el
espacio que recorren las agujas del reloj, o en el espacio que recorre el Sol
alrededor de la Tierra o en el espacio que recorre la Tierra alrededor del Sol,
etc. Es el problema de la mensurabilidad del tiempo: al dar una medida del
tiempo lo ligamos indisolublemente al espacio. Y es que lo mas intrinseco del
tiempo es lo que le pasa a uno, pero resuelta que necesitamos objetivar para
entendernos en la vida cotidiana lo que le pasa a uno y por €so recurrimos a
medidas espaciales. Pero el tiempo no se identifica con el movimiento, pues
las cosas cambian, pero el tiempo es igual en todas partes y el movimiento
es rapido o lento, pero no el tiempo. Para Aristoteles, el tiempo no es el
movimiento, pero tampoco es sin el movimiento, por lo que podemos seguir
preguntandonos: ;qué es el tiempo en si mismo? En el analisis que hace Aris-

I En todas estas reflexiones soy deudor de Fernando Inciarte Armifian (1999, pp. 151-61).
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toteles del tiempo éste se presenta como ahora (nun), como presente, ya que
el pasado ha dejado de ser y el futuro no es (v el presente esta dejando de ser).
Esto plantea los siguientes problemas: el ahora en cuanto que instante en un
sentido es siempre el mismo, dado que el instante es indivisible y por tanto no
es acumulativo; pero en otro sentido el instante no es Gnico sino un continuo,
pues no es lo mismo el pasado que el futuro. El instante es uno, pero extatico,
abriéndose y teniendo su ser fuera de si, extendiéndose pues. Pero Aristoteles
es por excelencia el filésofo de la unidad, y aqui nos tendriamos que hacer
la pregunta: ;cuél es la unidad del tiempo que parece que es continuo fluir?
Aqui Aristoteles contestaria que la unidad de la accidentalidad del tiempo es
el movimiento de la esfera externa. En efecto, la esfera externa es la unidad
que configura el espacio en su delimitacion esencial; y es la unidad del tiempo
en la medida en que unifica el continuo de instantes a través del nimero del
movimiento de la esfera que es circular, siempre igual y constante en su
retorno, siempre lo mismo llegando a ser lo mismo: el tiempo circular como
medida del movimiento de la esfera salva aquella cierta aporia que veiamos al
hablar de que los instantes solo pueden ser un solo instante y sin embargo los
instantes forman un continuo. El tiempo es el nimero del movimiento de la
esfera y como el movimiento de la esfera es en realidad un solo movimiento,
0 un movimiento unificado y no disperso (pues es siempre lo mismo), resulta
que el tiempo es un solo tiempo. Por tanto, el tiempo y el movimiento sus-
tanciales serfan un solo tiempo y un solo movimiento. La unidad del tiempo
es la circularidad que transcurre y vuelve sobre si (el Gran Afio, algo ya visto
por los Vedas).

El problema que se plantea con esta consideracion aristotélica consiste
en que el tiempo sigue ligado al movimiento, es decir, en ultima instancia
sigue ligado al espacio. Pero ademas sucede otra cosa. Dado que el tiempo
es la medida del movimiento segin un antes y un después, Aristoteles se
pregunta: ;quién es el que numera? Y la respuesta es: el alma. ¢ Quiere decir
esto que el tiempo como magnitud es una posicion del alma o que el tiempo
se resuelve en la sustancia del alma? Realmente no podemos pensar que Aris-
toteles pensara en una solucién como esa. Pero Aristoteles dice lo que dice
de manera indefectible: es el alma quien numera; ademas el alma individual,
no un Alma del mundo o una especie de sujeto trascendental. No va mas alla
Aristoteles, pero dos cosas podemos deducir de su reflexion: el tiempo esta
asociado al espacio en cuanto que medida del movimiento (esto es: hay una

Agnes, Sdo Paulo, (3), 105-135, 2.sem., 2005



108 J. A. ANTON PACHECO

dimension exterior del tiempo); y el tiempo tiene algo que ver con el alma
(esto es: hay una dimension interior del tiempo).

Plotino critica la concepcion del tiempo como medida del movimiento
porque considera que esa concepcion no da cuenta satisfactoriamente del
tiempo, sino que por el contrario supedita el tiempo al movimiento, cuando
no se identifica con él. El tiempo se nos sustrae en la definicion aristotélica,
piensa Plotino. La solucién de Plotino a este problema en cierta manera
depende de Platon, pero introduce también interesantes novedades: para Plo-
tino el tiempo es la vida del Alma universal 0 Alma del mundo. Segun el neo-
platonico al Alma le es absolutamente extrinseco el hecho de numerar, pues
el nimero numerante no se identifica con el namero numerado. Ademas, el
tiempo no puede identificarse con el movimiento de la esfera o de los astros,
pues aunque no se movieran €stos habria otros movimientos a los que remitir
el tiempo (este argumento lo volvera a repetir San Agustin). El tiempo es el
acto del Alma que desarrolla la unidad de lo eterno en la sucesion: esta es la
dependencia de la Enéada 111, 7 con respecto al Timeo, aunque lo que viene a
recalcar Plotino es que el movimiento del cielo es el que esta en el tiempo y
no al revés. Existe, pues, una primacia logica y ontologica del tiempo sobre
el movimiento. El Alma tiene un pensamiento discursivo (la esquematizacion
de los inteligibles puros) que significa distension, sucesion, desplegadura,
consecucion, desarrollo. En una palabra, didstasis: el tiempo es la vida vivida
del Alma, y en ese movimiento interno de despliegue, el Alma se convierte
en la unidad del tiempo, en la realidad que unifica esa dispersion en que con-
siste la temporalidad cronolégica. Entonces de alguna forma el tiempo es una
caida, pues se aleja de la unidad para acceder a la multiplicidad, aunque sea
una multiplicad unificada. Ciertamente si. Pero también el Alma se destem-
poraliza en la medida en que retorna sobre si ascendiendo hasta el Nus: es el
instante privilegiado, exaifires. Pero el Alma no permanece en lo alto y cae
en la temporalidad sensible, revelandose asi la necesidad de la deficiencia
sensible. Ahora bien, en la medida en que las almas individuales pertenecen
al Alma universal les cabe la posibilidad de sustraerse a la deficiencia de la
temporalidad cuantitativa (a la conciencia de esa pertenencia la llamamos la
experiencia del instante). Aunque también hay que afirmar entonces que el
alma individual no permanece en el ambito trascendental: es la contradiccion
que veremos repetirse entre la necesaria postulacion del instante como tempo-
ralidad del alma y la comprobacion existencial de la temporalidad como mag-

Agnes, Sdo Paulo, (3), 105-135, 2.sem., 2005



AGNES 109

nitud (los érabes diran: el instante de la angustia). No obstante se podria decir
que la forma que tienen las almas de vivir los tiempos parciales y sensibles es
una forma de participar de la vida del Alma (que es intrinsecamente tiempo),
y cabe la posibilidad de rehuir los tiempos parciales y sensibles para vivir la
pura temporalidad del Alma. Aqui se podria encontrar un punto de conexion
con Aristoteles, pues si para éste las almas numeran el movimiento externo (y
eso es el tiempo), la numeracion de movimiento de la esfera externa podria
equivaler a la vida del tiempo total y uno — el aion, el Gran Afio (Pigler, 2003,
pp. 282-305).

Es conocida la frase de San Agustin sobre el tiempo: “Cuando no
me preguntan sobre €l sé lo que es, pero cuando me preguntan no sé lo que
es” (Agustin apud Colomer, 1959, pp. 569-87). Estas palabras recogen de
una manera muy fiel las dificultades que existen a la hora de conceptuar la
experiencia de la temporalidad. Desde luego, San Agustin es perfectamente

consciente de ello como revela su analisis de la cuestion en el libro XI de las
Confesiones’ .

Para San Agustin el tiempo es el instante presente: el pasado ha dejado
de ser, el futuro todavia no es, luego lo tinico que realmente es, es el momento
presente. Pero el momento presente esta continuamente dejando de ser. Segun
esto, el tiempo es y no es. El tiempo es un instante, que por definicién debe
ser uno y unico (por los mismos argumentos que veiamos en el caso de Aris-
toteles), y sin embargo tenemos experiencia de que no vivimos en un Gnico
instante, pues entonces viviriamos en la eternidad. Por otro lado, el tiempo en
cuanto instante inextenso nos es mensurable; pero podemos medir el pasado
(que ya no es) y podemos prever (medir de alguna manera) el futuro, que toda-
via no es. Todos estos analisis parece que nos conducen a paralogismos de la
razon: el tiempo que es no puede ser medido, pues en cuanto que instante es
puntual y no tiene extension; pero el pasado y el futuro, que no son, pueden

* Pero no s6lo en las Confesiones. San Agustin aborda en varias ocasiones el problema de la
conceptualizacion de tiempo, como en De libero arbitrio, Enarrationesn in Psalmos, In loannis
Evangelium tractatus (cf. Colomer, 1959, pp. 569-87). San Agustin no es el tnico que ha visto la
dificultad a la hora de reducir a concepto la experiencia del tiempo. Werner Beierwaltes (1995, p.
157) nos indica una reflexion de Husserl sobre el tiempo en términos muy parecidos a la de San
Agustin, segin la cual Husserl habria mostrado el problema de “reconducir la comprension inge-
nua a la comprension trascendental del tiempo™.
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ser medidos y controlados. Es decir, el pasado y el futuro, que no son, son;
y el presente, que es, no es, ya que esta continuamente dejando de ser. No se
trata de hacer ningun juego de palabras, sino de mostrar las dificultades que
entrafia llevar a concepto el tiempo. San Agustin afirmara que el pasado es en
cuanto que es memoria y el futuro es en cuanto que es expectacion. Nos queda
el presente, lo que verdaderamente es. Ya hemos visto que no es extension.
,Coémo conceptuarlo entonces? San Agustin dird que el tiempo, esto es, el
presente, es distension y atencion. Como en Plotino, en San Agustin el tiempo
es dilatacion, interioridad, intensidad. Como en Aristoteles, el tiempo es ins-
tante, experiencia de la conciencia individual. No podemos olvidar que en la
atencion o unidad del instante, es decir, en la constancia de que a pesar del
perpetuo pasar que es nuestra vividura del tiempo, hay que postular un punto
que unifica la disolucion del puro fluir, cifra San Agustin la inmortalidad del
alma: el alma est4 inserta en un continuo fluir temporal, pero de alguna forma
el alma también toca un estado de permanencia (cf. Larock, 2001, pp. 251-
70). Cuando hablamos de nuestro tiempo cabria preguntarse qué significa
realmente “nuestro tiempo”, dado que no hay nada de nuestro pues todo es
pasado inaprensible, futuro inexistente, presente constantemente fluyendo; y
sin embargo mido el tiempo: es decir, soy puro dejar de ser y estoy sobre ese
puro dejar de ser.

De estas breves aproximaciones podemos deducir lo siguiente: el
tiempo dice algo que podria compararse a la conciencia testigo de la meta-
fisica budista. El tiempo dice siempre relacion con el movimiento y con el
espacio; el tiempo es fundamentalmente interioridad, experiencia del alma;
el tiempo se presenta como instante o momento cualitativo antes que cuan-
titativo, como intensidad antes que extension. En este sentido el tiempo se
presenta como €éxtasis, como aquello que tiene algo de su ser fuera si (esto
lo vio muy bien Aristoteles). Todas estas reflexiones nos conducen a una
intrinseca dificultad para conceptuar la temporalidad, lo que va a posibilitar
la presencia de lenguajes metaforicos y figurativos de ese tiempo cualitativo
que es el instante.

Asi, pues, una dimension esencial del tiempo es el instante. De hecho,
la experiencia fundamental del tiempo se revela como instante: es el momento
privilegiado en el que se da la irrupcion de lo cualitativo. Toda experiencia
trascendental acaece en el instante puntual que se substrae a la multiplicidad
de lo cuantitativo por virtud de la instauracion miema Por eso. las formas de
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manifestacion del instante revelan la riqueza y profundidad de aquella viven-
cia, consistente en la afirmacion de la temporalidad interior e intensiva frente
ala dispersion de la temporalidad cronolégica. De esta forma encontramos en
las culturas tradicionales los términos de cairos, exaifnes, acmé, het, punc-
tum saliens, zamanak, designando todos ellos la experiencia cualitativa del
instante. Esta experiencia nos muestra la riqueza de las determinaciones del
instante. Asi, el momento privilegiado puede significar la dimension vertical
de la temporalidad frente a la dimensién horizontal del tiempo continuo (el
instante, el cairds, es una insercidn o ruptura en el tiempo como magnitud); 1o
cualitativo del tiempo interior frente al tiempo de la naturaleza; lo heterogé-
neo frente a lo homogéneo. Todo esto implica para el momento privilegiado
una serie de caracteristicas con las que se suele identificar. Por ejemplo: el
instante privilegiado es el dia de fiesta, el momento no fijado de antemano,
el momento de la conversion, el momento irrepetible, el momento mistico (y
también filosofico). Como puede verse, todas estas determinaciones coinci-
den en que se presentan como experiencias interiores y personalizadas; todas,
pues, hacen referencia a una temporalidad personal: es el tiempo que le pasa a
uno, no en cuanto que magnitud, sino en cuanto que vivencia. Pero las dimen-
siones de esta temporalidad cualitativa son muchas, como deciamos antes? .

Una de ellas es la consideracion del cairos como andpausis o reposo”.
En efecto, la andpausis equivale a la plenitud del alma entre los gnosticos y
su campo semantico (profundamente arraigado en el Antiguo Testamento) es
muy amplio, pudiendo significar: perfeccién espiritual, interpretacién mistica
del sabado, estado de oracidn y humildad, reposo en la eternidad, situacién
de los angeles, finalidad del cristianismo, etc. Alcanzar la andpausis significa
para el gnosticismo alcanzar la maxima realizacion espiritual: el descanso en
el seno del Padre, la superacién definitiva de la deficiencia ontolodgica que

* Para todo esto me remito a Manfred Kerkhof (1997). También del mismo autor, auténtico espe-
cialista en “cairologia”, en Didlogos n. 71 (1998), pp. 153-76; La Torre n. 27 (2002), pp. 75-84;
Didlogos n. 80 (2002), pp. 205-23. Asimismo véase mi libro Los testigos del instante. Ensayos de
hermenéutica comparada, 2003; y Coomaraswamy (1980); Paul Ricoeur (1979).

* El término andpausis proviene del hebreo muah (con clara referencia al descanso sabatico) y
en copto da MTON-MTAN. Seria interminable la relacién de citas de la Septuaginta y del Nuevo
Testamento donde aparece andpausis o cualquiera de sus derivados: Gen 8,4; IRe 5,4; Ex 16,23:
Num 11,25; Is 11,12; Dan 12,13; Mt 12,43;Mc 6,31; Le 11,24; Ap 4,8: ICor 16, 18; Flm 20; 1Pe 4,
14. En la literatura gnostica se encontraran referencias en Zostrianos, Tratado de la resurreccion,
Eugnostos el bienaventurado y sobre todo EI evangelio de Tomds.
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aprisiona y esclaviza al hombre espiritual. Al tratarse la andpausis de una
experiencia trascendental y liberadora, el tiempo en el que acaece no puede
ser otro que el instante privilegiado y cualitativo por el que se sale del tiempo
cronoldgico y multiple, es decir, no puede ser otro tiempo que el cairos. Todo
esto nos lleva a la idea de tiempo escatolégico.

El tiempo escatoldgico designa como ningtn otro la irrupcion de lo
eterno en lo temporal y por tanto la negacién misma de lo temporal en cuanto
que magnitud: el tiempo escatologico es la plenitud del instante en cuanto que
preeminencia de lo cualitativo frente a la dispersion cuantitativa. El tiempo
escatologico es el instante en el que se hace presente la Presencia fundamen-
tal, por eso ese instante puede ser repetido: es un solo instante que no depende
de ninguna secuencia cronologica sino de la experiencia de la Presencia que
se hace presente en el instante mismo (Kierkegaard diria: todos podemos ser
testigos de primera mano, no hay testigos historicamente privilegiados). Al
problema se presenta cuando hay que describir la vividura del instante (algo
puramente cualitativo) con categorias de la magnitud temporal (algo pura-
mente cuantitativo). Llegados a este punto creo que €s conveniente una breve
reflexion sobre San Pablo y la escatologia.

San Pablo es un ejemplo claro de la experiencia del instante escatolo-
gicoy de la imposibilidad de expresarlo como no sea a través de la magnitud.
San Pablo dice que hay que estar en el mundo como si no se estuviera, porque
se estd (cuantitativamente) en el mundo, pero no se estd (cualitativamente)
en el mundo. O dicho de otra manera: la Parusia es algo ya presente, algo
ya hecho realidad en la medida en que es acontecimiento fundamental (y no
depende pues de un mas o un menos, de un antes o un después); la Parusia es
el instante mismo y por tanto no es un cuando cuantitativo, pero nosotros solo
la percibimos en un cuando cuantitativo, de ahi la necesidad de los signos, de
las metaforas, de las figuras (por hablar en lenguaje paulino) para expresar la
intensidad del instante. Todo esto se traduce en el #os me, como si no, porque
de alguna manera la continuidad temporal es no (segln el instante escato-
16gico), aunque de alguna manera sea s (segun la magnitud cronologica).
Brevedad, apremio, urgencia, relampago, turbacion, temor y temblor indican
la oposicion entre el tiempo cairologico y el tiempo cronologico, entre la
intensidad del instante escatologico y la extension de la magnitud temporal.
La Parusia (el momento escatologico) no es un cuando cuantitativo, es un ya
presente, pero nosotros lo percibimos en el ambito de la magnitud y por eso

Agnes, Sio Paulo, (3), 105-135, 2.sem., 2005



AGNES 113

es necesario el mundo de los figurativos, de los signos y de las metaforas. El
momento escatologico es el dia en que acaece la Presencia (que no tiene antes
ni después), todo dia que acaece la Presencia; por eso hémera y cairos coinci-
den en cuanto que designaciones de la experiencia cualitativa del tiempo. Hay
que convenir entonces en que la temporalidad cristiana segtin San Pablo no
es una linea continua, sino precisamente la ruptura e interrupcion de la linea
continua del acontecer cronoldgico. El tiempo cronologico o histérico se nos
presenta, asi, como el tiempo profano y meramente cuantitativo; y el cairds,
el momento escatologico, se nos presenta como el tiempo cualitativo que ter-
mina con /oda historia, con el sentido mismo de la historia.

Todo esto demuestra que la experiencia escatoldgica consiste en una
temporalidad cualitativa, en un modo de ser y existir. La inminencia o apre-
mio de la espera escatologica no designa mensurabilidad cronologica sino
intensidad y vivencia (cf. Fadini, 2003; Barth, 2002).

Esta estructura ontolédgica en San Pablo condiciona su teologia. San
Pablo no puede tener conciencia histérica de Jests ni le interesa el Jesus
historico porque eso seria darlarazonalos testigos oculares (que supeditan la fe
ala experiencia historica). San Pablo demuestra entonces con su denominacion
de apostol que Jesus no es un hecho histérico sino suprahistérico, valido para
cualquier hombre y cualquier época, para cualquier raza, etnia o cultura. San
Pablo es, pues, también un testigo de primera mano porque no es la historia (la
experiencia sensible, el tiempo cronolégico) la categoria determinante sino la
repeticion del acontecimiento esencial (la Parusia), en si mismo suprahistoérico.
¢Qué papel desempefia entonces la cruz? Es el signo supremo que muestra y
hace palpable la realidad misma del acontecimiento no historico ni sensible
(porque vale para todos, independientemente de su situacion historica). San
Pablo recurre a signos y figuras para hacer ver y mostrar su experiencia de
la esencia del fundamento. San Pablo no da una sola prueba de los hechos
historicos de Jesus (cuando debia conocerlos sin duda) porque él siente que no
es esa la prueba fundamental de la verdad que Jesus representa.

El analisis del himno de Fil 2 revela, en relacion con lo que estamos
viendo, que la quenosis es la insercion de la sustancia divina en la pura con-
tingencia y delicuescencia ontoldgicas, esto es, en la temporalidad histérica
que de esta manera se presenta como caida. La estructura ontolégica de Fil 2
mostraria de qué manera el instante funda la continuidad, pero también de qué
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manera la continuidad significa la consecucion y dispersion cronologica. En
definitiva, el tiempo escatologico es ruptura de la secuencia lineal del tiempo
cronoldgico y por tanto no es extension ni magnitud sino intensidad vivida de
la existencia.

Lo que hemos estado diciendo de San Pablo podria decirse también del
Apocalipsis de San Juan. El suceder en fdjei (en breve) no sefiala una inminen-
cia en el tiempo sino un modo cualitativo de entender el tiempo. En realidad
no hay ni demora ni inminencia escatoldgicas: la demora y la inminencia son
formas de narrar la inconmensurabilidad del momento escatologico. De la
misma manera, las catastrofes nos vienen a indicar narrativamente la ruptura
con la secuencia cronologica que instaura el cairds. Aqui podriamos aplicar
lo que dice Louis Massignon respecto al instante en el Islam: “El surgimiento
del tiempo escatologico acelera el proceso de descomposicion del mundo en
corrupcion” (Massignon, 1969, p. 608).

II

Hemos hablado sobre la inseparabilidad del tiempo y del espacio que
el analisis nos muestra. También hemos visto que hay una dimension irreduc-
tible del tiempo en cuanto que instante, interioridad y experiencia cualitativa.
Esto es, nos encontramos con un tiempo espiritualizado. Ahora bien, dada la
conflacion entre tiempo y espacio, si hay una temporalidad interior y cualita-
tiva, tendra que haber asimismo un espacio interior y cualitativo. De la misma
manera, si hay una temporalidad personal, también tendra que haber un espacio
personal. Si hay una experiencia intensiva del tiempo, habra una experiencia
intensiva del espacio y cada tiempo privilegiado tendra que tener un espacio
privilegiado don se dé, pues de la misma manera que no existe un tiempo sin
contenido vivido, tampoco acaece un espacio sin contenido vivido®. En resu-
men, la espacialidad se concentra en el lugar, como la temporalidad se con-
centra en el instante. Y en efecto asi nos lo muestra la fenomenologia de los
simbolos e imagenes de religiones y filosofias tradicionales. Pasaremos ahora

S Esa es la idea clave que nos aparece en todas las concepciones espacio-temporales tradicionales.
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a analizar algunos ejemplos de la figuracion cualitativa de la espacialidad.

El anélisis de términos como aion, olam-alam, saeculum, Zurvan
akarana y otros nos muestra esa proximidad entre espacio y tiempo de la que
hablabamos maés arriba. La palabra griega aion significa tiempo en general,
gran cantidad de tiempo, eternidad; pero siempre se trata de un tiempo vivido,
es decir, de un tiempo con contenido. Por eso aion pasa a significar estado,
situacion, modo de ser, realidad personal, espacio (claro estd, un espacio
vivido, con contenido, nunca un espacio vacio o abstracto). Por lo tanto se
podra hablar de un eén antiguo y de un nuevo edn, queriéndose significar con
ello dos modos de ser distintos desde un punto de vista cualitativo y espiritual,
no desde un punto de vista cuantitativo y cronolégico. Los eones de los gnos-
ticos designan temporalidades vividas, es decir, personales. Los eones de los
gnosticos equivalen, pues, tanto a ideas platonicas como a los Amesa Espentas
zoroastrianos: son realidades inteligibles y al mismo tiempo personalizadas.
La secuencia de términos semiticos olam-alma-alam revela un sentido muy
similar. Pueden significar tiempo, mucho tiempo, eternidad; y al igual que
aion, todas esas palabras implican un tiempo vivido, por eso también ellas
denotan forma de ser o de estar, mundo o espacio. Asi, las ideas de edn antiguo
y nuevo eon traducen las expresiones hebreas de olan haze (literalmente: este
mundo) y olam haba (literalmente: el mundo que va a venir). Como es natu-
ral, en el sentido de la palabra arabe alam, tenemos implicito todo el desar-
rollo filosofico del concepto medieval de alam al-mizal, traducido por Henry
Corbin por mundus imaginalis.

También la palabra latina saeculum (que traduce aion) nos indica tanto
tiempo vivido como mundo en el que se vive ese tiempo. Esta connotacion
esta presente en espafiol cuando hablamos de secularizacion, entendiendo por
ello una determinada forma de ser, una mundanizacion (est4 implicado, pues,
un matiz personal); o cuando en la literatura cl4sica espafiola se decia vivir en
el siglo frente a vivir en religion: es evidente que aqui el siglo se refiere a un
modo de vivir, a una manera de estar en el mundo, al mundo mismo. Pode-
mos ir apreciando como temporalidad, espacialidad y vivencia personal van
siempre unidas. La palabra aevum asimismo tiene significados similares, pero
en ello resalta més la idea de vida. De igual forma, el pahlevi avam tiene el
sentido tanto de tiempo vivido como mundo donde acaece el tiempo vivido.

Un caso especial es el de Zurvan, el dios iranio del tiempo. Zurvan
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posee dos acepciones: Zurvan daregho-chvadhata, que es el dios en su mani-
festacion temporal determinada, cronoldgica; y Zurvan akarana, que es el
dios mas alla del tiempo cuantitativo y de cualquiera de sus determinaciones,
esto es, Zurvan como eternidad y coincidencia oppositotum, por tanto Zurvan
como instante cualitativo o cairds. Zurvan akarana, para el zurvanismo, era la
solucién de la oposicion fundamental entre Ormuz (el bien, la luz) y Ariman
(el mal, las tinieblas); por tanto, todas las diferencias de la multiplicidad tem-
poral quedaban asimismo resueltas en la figura ontoldgicamente superadora
de Zurvan akarana °.

En época helenistica el dios griego Aion es asimilado a Zurvan aka-
rana, con lo que asistimos a una transmision de sentidos mutuos. Por tanto, si
el Aion griego significaba también cosmos, este mismo contenido se trasvasa
a Zurvan akarana. Y como ademas cosmos se identifica con cairds, por eso
de que el instante privilegiado es el ordenamiento fundamental de nuestra
experiencia y de todas sus determinaciones, resulta que se puede establecer
una secuencia transitiva en la que se insertan Aion-Zurvdn akarana-cosmos-
cairés. Comprobamos una vez mas el caracter intercambiable de las ideas
de tiempo cualitativo, espacio o mundo, modo de existir, vida, y por tanto el
paso de una nocion a otra: se podria afirmar que hay una comunicacion de
idiomas entre todas ellas. Quiere decir todo esto entonces que puede haber
una sustancia cairotica en el espacio: es la experiencia intensiva del espacio a
la que nos referiamos antes y que recoge de manera fidedigna las nociones de
aion-olam-Zurvan.

Pero nos encontramos con mas términos que revelan una fenomeno-
logia del espacio como realidad espiritual y cualitativa. Uno de ellos es la
palabra hebrea macdn, que precisamente significa lugar. Ahora bien, macon
designa también un atributo de Yahvé o la presencia misma de Yahvé: el lugar
por antonomasia es aquel en el que la Presencia se hace presente y por tanto
adquiere ese espacio el estatuto de lugar epifanico. Es muy significativo que
esta palabra vaya siempre asociada a la morada de Yahvé, al lugar en que

6 La distincion entre Zurvdan daregho-chvadhata y Zurvdn akarana es desde un punto de vista
fenomenologico similar a la distincion entre Brahma saguna 'y Brahma nirguna, es decir, el pri-
mero seria Zurvan manifestado y el segundo, Zurvan absolutamente trascendente; no dos Zurvan,
evidentemente, sino dos modos de ser. Estariamos, pues, ante un modalismo determinado por la
apreciacion de la temporalidad.
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acaece su presencia. De hecho esa morada es el templo, entendido tanto como
la casa del propio Yahvé como la casa donde moran los hombres. Ni que decir
tiene que macon se trata de un lugar que se vive de manera espiritual y cuali-
tativa, pues es una morada fundamentada solidamente. Esta es la esencia del
espacio en cuanto que lugar cualitativo: es siempre una morada, alli donde
se habita y se reside, alli donde la mera referencia fisica del espacio se trans-
forma en referencia espiritual”. En definitiva, el lugar es fundamento, y funda
la posibilidad de sostenerse, de crear una morada, de hacerse presente. La raiz
de macon es cun, que quiere decir mantener firme, establecer, levantar, fundar.
A tenor de esto, el lugar es donde metafisicamente se levanta la morada.

Estrechamente unido a la fenomenologia de macon hallamos el tér-
mino fopos. Es sobre todo en el gnosticismo donde fopos adquiere toda su
plena significacion de espacio cualitativo. No podemos descartar, pues, que
haya una dependencia de fopos con respecto a macén, dado que el gnosticismo
se encuentra profundamente enraizado en motivos y argumentos biblicos. En
cualquier caso, lo que nos interesa aqui es la experiencia que nos pone de
relieve el andlisis fenomenoldgico de ambos términos; y €sta, en efecto, nos
habla de un espacio que se vive y que se interioriza (de alguna forma: de
un espacio que se hace tiempo). En el gnosticismo el fopos como categoria
filosofica y teologica hace referencia a realidades trascendentales y fundamen-
talmente personalizadas: el Padre, Cristo, el Pleroma, etc. El fopos es el lugar
donde se efectua la andpausis. En el gnosticismo el concepto de fopos sufre un
proceso de total deslocalizacion material para convertirse en una idea y en una
experiencia espiritual, pues /opos y macon son lugares de la plenitud de vida.

Estas reflexiones sobre el espacio cualitativo nos llevan al plantea-
miento del limite y de la piedra de fundamento; son determinaciones esencia-
les de la cuestion. Efectivamente, el espacio cualitativo es limite y regulacion
del espacio homogéneo. Asi, témenos y templum significan lugar recortado
(el verbo temno es cortar) y delimitado. La nocién de delimitacion es muy
importante en todo esto, pues el lugar sagrado es el espacio ontologicamente
fundado que se diferencia y se recorta con respecto al espacio homogéneo y
cuantitativo. El lugar sagrado es el cosmos frente al caos. Aqui entra en juego

7 Sin duda no es ajeno a todo esto la constitucion del paisaje como tal. Heidegger (1994) ha abor-
dado estas cuestiones muy satisfactoriamente.
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el simbolismo especialmente relevante de la ciudad como determinacion y
delimitacion de lo conocido y reconocido ante lo cadtico y profano. De la
misma manera que hay un tiempo heterogéneo (cualitativo) que se distingue
del tiempo homogéneo (cuantitativo), hay un espacio heterogéneo que se
recorta de entre la espesura de lo homogéneo. Y ese es el papel metafisico
que desempeifia la ciudad. Por eso la fundacion de una ciudad (analogamente,
la fundacién de un templo o una casa) es un acto litrgico y sacramental,
pues se trata de instaurar un fundamento que sostenga solidamente un lugar
que va a servir de morada y de enraizarlo al fundamento; se trata, pues, de
delimitar lo conocido y reconocible de entre lo desconocido, el mundo frente
a lo inmundo. El acto de construir la ciudad es una operacién estrictamente
sagrada y ontologica. Sagrada porque la ciudad imita al mismo cosmos en su
totalidad asi como a su fundacién: una ciudad es un microcosmos y en ella
habita lo sagrado; ontoldgica porque la fundacion significa la instauracion de
la determinacién frente a la oscuridad de lo indeterminado e indiferenciado: la
presencia de lo sagrado equivale a la apertura y presencia del ser mismo®.

Precisamente la muralla o el foso, antes que funcion defensiva,
desempefian la funcion ontoldgica que delimita el terreno sagrado y fundado
frente al terreno profano y cadtico (sin fundamento). La leyenda de la funda-
cion de Roma, por ejemplo, ejemplifica muy bien esto que estamos diciendo:
Romulo circunscribe con un arado el limite que recorta el mundo, es decir,
la ciudad de Roma; y esa circunscripcion es la que marca la delimitacion del
fundamento de la morada. Por eso la nocion de limite es otra determinacion
esencial del espacio cualitativo. Lo demuestra la rica variedad de nociones
que especifican esta determinacion, asi: peras, limen, hérmax. Este ultimo
término retine ademas el sentido de piedra que sefiala los cruces de caminos,
lo cual puede asociarse facilmente a la piedra de fundamento; de hecho, uno
de los posibles significados de hérmax es el de piedra que sostiene los barcos
para ser almarbatarados o careneados. Dentro de este orden de cosas reciben
un especial relieve los términos arabes barzaj y hadd. Segin nos explica
Henry Corbin, en la filosofia ismaelita el término hadd designa los limites

$ Una sintesis excelente de estos temas la encontramos en Karl Kerényi (en C.G. Jung y Karl
Kérenyi, 2004). Considero a Kerényi uno de los autores mas decisivos sobre las cuestiones que
estamos tratando. Su idea bésica consiste en analizar la mitologia ya como una forma de metafi-
sica; es mas, como la intuicién originaria que da lugar a la metafisica.
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de las realidades del mundo pleromético®, es decir, los grados o etapas de
las jerarquias inteligibles (Corbin, 1994, p. 398). Como se sabe, barzaj va a
adquirir una extraordinaria importancia en la filosofia musulmana de corte
mistico-especulativo: barzaj designa el limite que diferencia y determina
cada estadio ontologico; méas en concreto y por antonomasia el barzaj es
el lugar especifico que le corresponde en el plano espiritual al ser humano,
en la medida en que el estatuto metafisico de éste reside en la mediacion,
es decir, en la region ontoldgica que esta entre lo puramente inteligible y
lo puramente sensible. En este barzaj se ubicaran las experiencias sim-
bolicas de las categorias trascendentales del ser humano, que se expresan
a traves de figuras como Malacut (el reino), Hurcalya, Yabarca, Yabalsa,
ciudades misticas todas ellas. Podemos ir comprobando cémo el espacio
cualitativo e interiorizado se va trasformando a tenor del dinamismo de la
propia alma. Eso quiere decir que la topografia de esas ciudades pertenece al
zaman anfosi (tiempo espiritual, interior, sutil) y no al zaman afaqui (tiempo
exterior, cuantitativo y homogéneo). Pero volveremos sobre el tema de las
ciudades espirituales.

Vamos ahora a referirnos a otra determinacion del espacio cualitativo,
deducible de las consideraciones que estamos haciendo. Se trata de la idea de
centro. En efecto, la centralidad del lugar vivido intensamente es algo que per-
cibimos en las descripciones fenomenologicas de esa experiencia. El macon, el
fopos, la morada, el terreno delimitado, la piedra divisoria y de fundamento, la
ciudad, son siempre el centro del mundo. Claro est4, no desde un punto de vista
fisico, geogréfico, cuantitativo sino desde una perspectiva ontoldgica y espiri-
tual, en definitiva ese centro es el ordenamiento que supone residir sostenido por
el fundamento ontoldgico: un arbol, una roca, un monte, un templo, una ciudad'®,
se convierten en el centro del mundo porque en ellos acaece el acontecimiento
originario y fundamental, la apertura del mundo y su ordenacién. Debido a ello

? Estos limites u horizontes son por antonomasia entes personales, tal como dice Corbin (1994,
p. 398): “Todos los actos del ritual, las horas, los dias, los meses del ciclo litirgico tipifican cada
uno de los /odud celestes, reproduciendo cada hadd terrestre correspondiente el acto. La plegaria,
el ayuno, el peregrinaje son respectivamente personas humanas. Todo pensamiento, toda palabra,
toda accion, es una persona. El paraiso es una persona. El infierno es una persona. Esos conceptos,
esos actos, esos lugares, son los modos de ser de una persona humana que les concede realidad a
ellos”.

' Las encinas de Dodona y Mambrgé, las piedras de Betel y la Caaba, los montes Horeb, Sinai,
Caf, Meru, la ciudad de Jerusalén...
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estos centros cualitativos son los que orientan, esto es, lo que ordenan, los que
sirven de orientacion, por eso los simbolos espaciales son también simbolos
axiales, esto es, ejes sobre los que gira y se determina la realidad.

Como puede verse, la experiencia del espacio cualitativo y de su habitar
es al mismo tiempo la experiencia del origen, del desvelamiento y del acontecer
de la presencia. Debido a eso hay veces en que la vivencia del origen se experi-
menta como vacio, hueco o abismo: es el jaos hesiddico, el jasma parmenideo, el
Jja upanisadico, el abissos gnostico, la profundidad insondable del surgimiento, el
pristino arrancamiento del espacio propiciador para que en ¢él se instalen hombres
y mundos. Se trata, pues, del lugar como espacio vacio. Este arrancamiento origi-
nario motiva que su descripcion vaya acompafiada de expresiones que denotan
lucha, dimensién agonica, oposicion de contrarios, ya que se intenta explicar el
desgarramiento que se produce en lo originado a partir del origen. El lugar sagrado
también puede ser lo terrible, asi como su experiencia. Esta lucha la apreciamos en
la dualidad gracia-pecado: la gracia es la donacion pura de la apertura pristina, el
aparecer en su espontanea muestra; el pecado es el alejamiento del origen, la nece-
saria determinacion de lo presente en cuanto que presente. La temporalidad y espe-
cialidad sagradas estan en el arrancamiento mismo mientras que la temporalidad y
espacialidad profanas son la secularizacion de la caida cronologica.

Como dijimos mas arriba, la piedra fundacional es una de las derivacio-
nes simbdlicas mas feraces de la nocion de espacio cualitativo por cuanto que
se nos presenta con una gran amplitud de determinaciones. El simbolismo de la
piedra tiende dos proyecciones esenciales, ambas de caracter constructivo: la
piedra de fundamento y la piedra de boveda. La piedra de fundamento pertenece
a la dimension mas pristina y originaria que nos muestra la fenomenologia de
lo sagrado. En efecto la piedra de fundamento supone el cimiento solido sobre
el que construir y la insercion de lo construido en el espacio abierto: alli donde
hay una piedra solidamente establecida puede erigirse la construccion, de tal
manera que la piedra misma se identifica con el espacio cualitativo mismo.
Toda una secuencia simbolica se puede establecer en funcion del simbolismo de
la piedra. Asi, la piedra de Jacob en Gen 6, 11 es con la que se construye Betel
(casa de Dios y lugar terrible a la vez "), la que sirve de puerta o escala del

Il En este profundo relato que yo no dudaria en llamar mistico, apreciamos el caracter de lo terrible
que acompaiia a la experiencia del origen: el surgimiento de la abertura ontoldgica es donacion
pero también desgarradura y vértigo ante la posibilidad y la determinacion. Ese lugar es terrible por
ser sagrado y sagrado por ser terrible; es fas y nefas al mismo tiempo.

Agnes, S#o Paulo, (3), 105-135, 2.sem., 2005



AGNES 121

cielo (simbolo axial), aquella sobre la que seré elevado el templo de Salomon,
la piedra angular de los Evangelios, las doce piedras de la ciudad del Apoca-
lipsis. Donde aparezca una morada, sea templo, torre o casa, encontraremos la
piedra como fundamento, es decir, donde aparezca un mundo o espacio vivido,
encontraremos la piedra sustentando y enraizando, sea la Jerusalén celeste, sea
la torre del Pastor de Hermas, sea el torreon de Bollingen de Jung. Del mismo
modo, el trono de Dios en Cordn 11,9 se levanta sobre una piedra (un zafiro) en
medio de las aguas primordiales y esa piedra del trono sustenta el mundo con
firmeza. Aqui se podia insertar ahora el simbolo alquimico de la piedra filosofal,
que recogiendo las significaciones anteriores afiade los sentidos especificos que
posee en la alquimia. '

El tema de la casa como construccién y morada que ampara tiene
gran resonancia en el tratamiento simbolico, pues gracias a su movimiento
transitivo apreciamos como se configuran como casa ambitos muy diversos.
Por ejemplo, cuando se dice que la Zord y el Cordn comienzan por la letra be
(Berechit, Bismilld) porque con esa letra empieza la palabra casa (bayit, bait),
y el Libro es una morada para la Palabra. Es en el Libro donde viene dicha y
guardada la Palabra esencial, por eso el Libro actia como una casa, desem-
pefia la misma mision ontoldgica que la casa: funda, delimita y resguarda'?.

Especial importancia tiene la asociacion entre la persona y la piedra: Jesu-
cristo mismo es la piedra fundamental', una piedrecita blanca y un nombre nuevo
(es decir una identidad nueva y renovada) es lo prometido para quien lleva acabo
la conversion (4p 2,17). Si hemos podido hablar de un espacio personalizado, de
la misma forma podemos hablar de una piedra personalizada, interiorizada, cons-
truyendo la constitucion espiritual del ser humano. En Ap21, 14 los nombres de los
doce apostoles estan escritos sobre los doce cimientos de la muralla, con lo que los
nombres se asimilan al sentido de solidez y arraigo de la muralla y ésta se reviste
del contenido logofanico del nombre propio. También en las Antigiiedades biblicas
aparecen doce piedras en las que se escribe el nombre de las doce tribus de Israel.

' A parte de mi libro ya citado, para todas estas cuestiones de simbolismo constructivo me remito
a otros trabajos mios: Casa, palabra, libro, Litoral, Homenaje a Maria Zambrano, T. 2 , n. 124-
25-26 (1983) pp. 55-60; Piedra y palabra en las Antigiiedades Biblicas, Er; revista de filosofia 1
(1985), pp. 23-31; Comentario sobre el simbolo piedra en el Zohar, Revista espaiola de teologia,
v.44 (1984), pp. 377-83.

B Salll7, 22; Luc20,17; Mc 12,10, Mt21,41; 16,18;Ef 2,20, Pe 2, 1-8.
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Y es que escribir el nombre propio de una persona sobre una piedra es una garantia
de construccién propia interior y metafisica: estamos ante una asociacion cohe-
rente de dos simbolos fundamentales que intercambian sus contenidos: el nombre
y la piedra; el nombre adquiere consistencia en la piedra y la piedra se determina
significativamente con el nombre. En cualquier caso, la piedra de fundamento se
personaliza. Donde se percibe nitidamente el simbolismo de la piedra es en / Pe
2, 1-8. Aqui, en efecto, nos aparece la piedra personalizada (Jesucristo) que sirve
de fundamento a piedras vivas, en su doble funcion: como piedra de construccion,
piedra angular, fundamento y eje por tanto; pero también como piedra de tropiezo
y perdicion: el fas y el nefas que encierra todo simbolo del origen. Es lo propicia-
torio y lo terrible del origen, su necesario doble aspecto, ahora experimentado en
la ambivalencia piedra angular-piedra de tropiezo: la abertura originaria funda la
posibilidad del edificio, pero también deja al descubierto la instancia el abismo.
El simbolismo de la construccion, que revela un espacio heterogéneo, se presenta
ahora en plenitud significativa.

I

De todo este rico simbolismo del espacio cualitativo, el que sin duda
consigue mas importancia y mas relevancia es el simbolo de la ciudad espiri-
tual. La consecucion y la transitividad de las figuras que hemos visto (morada,
abertura, eje, piedra, delimitacion, centro etc.) tiene su mas coherente resu-
men en el simbolo de la ciudad.

En efecto, la ciudad es el mundo propiamente dicho (es decir, el orden,
la morada, el cosmos) porque su construccion proviene de la imitacion de cre-
acién del mundo llevada a cabo por los dioses in illo tempore: 1a ciudad es un
microcosmo. Por tanto en la ciudad es donde acaece el sentido, o mejor, ella
misma es el sentido haciéndose presente. La ciudad regula y ordena el espacio
y mediante su fundacion ontologica constituye el ambito de habitabilidad: la
ciudad es por antonomasia morada para lo humano y lo divino. Por esto la
ciudad se convierte asimismo en modelo de la propia constitucion interior del
ser humano, lo cual hace factible la espiritualizacion del paradigma urbano.

Hablabamos de una sacramentalidad en la construccion de las ciuda-
des, ya que la instauracion de lo sagrado proviene de imitar la creacion del
mundo (modelo de la ciudad misma). De la misma manera, el tiempo en el
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que sucede la fundacion es un tiempo procedente del acto ontologicamente
constituyente, es la imitacion del tiempo primordial. Luego en la ciudad con-
fluyen ejemplarmente un tiempo y un espacio cualitativos: el tiempo y el lugar
de la fundacion y el tiempo en la vividura misma de la ciudad como realidad
sustentada y enraizada. En resumidas cuentas, la ciudad se convierte en el
simbolo mas gravido de sentidos correspondientes a la experiencia del tiempo
y del espacio cualitativos. Esta gravidez significativa se transforma en una
amplia gama de versiones o variaciones tales como el castillo, la fortaleza, la
isla, la torre, el templo, el palacio, etc. Veamos algunas muestras de ello.

En el proceso de espiritualizacion de las figuras de construccion y
fundacion, uno de los sentidos principales que adquieren estas imagenes es el
de centralidad. Dado que el lugar sagrado es el centro del mundo, cuando ese
lugar sagrado se interioriza es lo mas profundo del alma lo que desempeiia el
significado de centralidad: 1o méas hondo del alma se convierte en un castillo o
una ciudadela fortificada. No vamos a hacer ahora la historia del tratamiento
de este simbolo, nos limitaremos a citar algunos de los casos mas notables.

La determinacion del hondén del alma como castillo o ciudadela es
un tema frecuente en la mistica musulmana'. Desde Ata Allah de Alejandria
una amplia némina de espirituales han experimentado el proceder de la reali-
zacion interior como un ir hacia un castillo salvando las murallas que lo guar-
dan. Asi, Ahmad al Gazali, Hakim al Tirmidi, Musa al Damiri, Abul Hasan al
Nuri; a éstos habria que afiadir los clésicos de la mistica islamo-persa como
Semnani, Kubra, Ruzbehan de Siraz, etc. La fenomenologia de estas cons-
trucciones, lo intrincado de llegar a ellas y alcanzar su centro, que es el lugar
mismo donde el alma mora con la Divinidad, nos muestran de qué modo la
dimension mas trascendental del ser humano se articula a través de imagenes
y figuras propias del simbolismo espacial: porque realmente la centralidad y
fundamento del espacio cualitativo son el hondén del alma. Y por eso también
el despojamiento y desasimiento del propio yo, como vaciamiento necesario
para la constitucion de todo espacio.

" Me remito a mi articulo El simbolo del castillo interior en Suhrawardi y en Santa Teresa, en

Mujeres de luz. La mistica femenina Y lo femenino en la mistica (edicién de Pablo Beneito),
Madrid, 2001.
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Naturalmente, el simbolismo del castillo interior nos remite a Las
Moradas de Santa Teresa. No entraremos en la debatida cuestion de la posible
influencia de la mistica musulmana en la santa abulense, pero hay que hacer
constar (sea cual sea la procedencia del simbolismo) la ejemplaridad que
alcanza el tema que tratamos en Santa Teresa.

Como deciamos antes, la circunscripcion del fondo del alma por ima-
genes constructivas tiene muchas variaciones. Una de ellas es el castillo rode-
ado de murallas en el centro de una isla. Un modelo fidedigno de este simbo-
lismo lo hallamos en el relato visionario de Fazel Mazandarani recogido por
Al Faz ibn Yahya (cf. Corbin, 1972, p.347; Anton Pacheco, 1996, p. 52-54).
Aqui se habla de la experiencia mistica expresada a través del viaje a una Isla
Verde" en el centro de la cual un castillo guarda el acceso a lo mas intimo de
uno mismo, a la morada en la que reside el alma con la Divinidad misma. Por
esa razon este centro ignoto esta representado por simbolos como la Fuente de
Viday el Arbol del Ser, es decir, simbolos de caracter axial que siempre apa-
recen asociados a los simbolos de construccion. Ya de por si la isla reane una
amalgama de figuras que tipifican anhelos metafisicos y de plenitud; la isla
en definitiva pertenece a la geografia del espiritu: ftaca, Tule, Avalon, Erin,
fnsula Viridis, la insula Barataria, las insulas extrafias... siempre designando
el apex mentis, el lugar donde uno mismo se encuentra a si mismo.

Dentro de este orden de cosas posee una importancia sobresaliente el
filosofo persa Sihab al Din Yahya Suhrawardi, ya que en sus relatos visionarios
explica la relacion entre el entendimiento paciente y el Entendimiento Agente
como el peregrinaje del alma individual hasta su angel. Y todo ese acontecer se
determina asimismo como el acceso a la fortaleza del alma, como en Epistola del
castillo de las altas torres, Libro de los templos de las luces, El relato del Angel
de alas arreboladas (Corbin, 1976, ver también, Corbin, 1979). Es decir, con
Suhrawardi se integra en el simbolismo espacial de construccion temas, conceptos
y categorias propios de la filosofia aristotélica mas las imagenes propias de la espi-
ritualidad platonica y musulmana (Malacut, Mundus imaginalis)'®: el mundo de la

15 A Yazira al jadra, que coincide sorprendentemente con la Insula Viridis de la Orden Joanica de
Estrasburgo, tal como advierte Corbin.

16 Tenemos ya un precedente en Avicena en narraciones visionarias como la Risala de Hayy ben
Yagzan, la Risala del Pdjaro o la Qasida del alma (cf. Avicena, 1998). Todo esto demuestra que la
cuestion de la relacion entre en entendimiento paciente y el entendimiento agente es mucho més
que en un problema gnoseologico: se trata de la unién del alma con su horizonte trascendental. Y
eso ya desde Aristoteles.
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mediacion ontologica (que es el ambito especifico del ser humano) se convierte en
un mundo de castillos, de fortalezas almenadas, de ciudades fortificadas: haykal
(palacio), abrog (castillo) son los términos técnicos utilizados por Suhrawardi. Aqui
tendriamos que traer a colacion toda la literatura espiritual y filosofica en la que
las experiencias y categorias fundamentales son expresadas con figuras extraidas
del simbolismo constructivo. Ejemplos serian los palacios celestiales (Hecalot) del
ciclo de Enoc, las visiones de Ezequiel, los mundos intermedios del Alam al mizal
o Malcut y las ciudades misticas que lo pueblan (Hurcalia, Yabarca y Yabarsa). Y
asi nos colocamos en esa dimension en la que el simbolo de la ciudad adquiere el
mayor exponente significativo como representacion del espacio cualitativo.

Las ciudades espirituales reinen los elementos principales del sim-
bolismo fundacional y los resumen: fundamento, centralidad, eje, delimita-
cion...La ciudad es por excelencia la experiencia cualitativa del lugar. Nos
vamos a referir ahora a tres formas paradigmaticas de ordenacion cualitativa
del espacio. La Jerusalén celeste del Apocalipsis de San Juan, el castillo de las
visiones de Hildegarda de Bingen y las regiones espirituales de Swedenborg.

La simbologia de la Jerusalén celeste de Apocalipsis tiene amplios
antecedentes en la literatura biblica'’ y su significado profundo responde,
como ya hemos dicho, a la ontologia fundacional. Naturalmente, esa capaci-
dad figurativa de la ciudad espiritual (de manera paradigmatica, la Jerusalén
celestial) se difunde en diversos ambitos de pensamiento, y asi en el gnosti-
cismo como podemos notar en el Tratado sin titulo (Garcia Bazéan, 2003) el
mismo Pleroma o totalidad inteligible se determina como una gran ciudad.

Como bien se sabe, es en Ap 2/ donde aparece en todo su esplen-
dor el simbolismo de la ciudad. Una enumeracion sucinta de sus imagenes
principales asi lo manifiesta: la ciudad se identifica con una piedra preciosa
que es la piedra de fundamento de la que hablamos con anterioridad y que
es la que presta la solidez ontoldgica de la fundacion (Ap 21,11); resguarda
la ciudad una alta muralla, simbolo de la circunscripcion y del limite que
recorta el mundo de lo inmundo, el orden del caos (4p 21,14); los cimientos

""1s. 65,17; 66, 22; 60,1; 43,19; 54,11; 25,8. Ez. 40,4; 43,2; 41,21; 45,2; 43,16; 48, 16; 44,9;
Zac. 2,5; 14, 11; 14,7-8.
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de la muralla estan signados con los doce nombres de los apéstoles, esto es,
el fundamento es el logos, la palabra como determinacion esencial de la cosa
misma (Ap 21,14), pues nombre y piedra se identifican en su funcion metafi-
sica esencial; la ciudad es cuadrada, ya que el cuadrado es signo de firmeza,
de asentamiento en la tierra, de estar enraizado en lo sélido; la muralla era en
medida de hombre y de angel (4Ap 21,17), es una manera de afirmar el caracter
interiorizado y espiritual del simbolo: la sustancia de la muralla es como la
sustancia del alma, como la interioridad misma (alma o angel); el material del
muro era de piedra de jaspe (Ap 21,18), de la misma materia que la piedra de
fundamento, jaspe, piedra luminosa y recia donde las halla'® puesto que repre-
senta la fortaleza del sostenimiento y la apertura a la claridad del aparecer; hay
doce puertas (4p 21, 21): en todo recinto amurallado debe de haber entradas
de acceso que permitan el resguardo en la morada. Ontologicamente hablando
la puerta abre paso y comunica estados diferentes de ser; en el centro de la
ciudad encontramos un rio de agua de vida y un arbol de vida: los més clési-
cos ejemplos del simbolismo axial: el centro de la ciudad es al mismo tiempo
el centro del mundo y el centro del alma, pues ahi esta el eje sobre la que se
ordena y determina toda realidad, por eso se le representa con imagenes que
denotan la vida en su mayor y mas plena integridad; en esa ciudad nunca habra
noche (Ap 21,25, 22,5) ya que estamos tratando de una geografia espiritual,
donde las distancias y las situaciones del lugar responden a estados y realida-
des interiores: dado que la Jerusalén celeste es la luminosidad que transforma
a toda conciencia que habita en ella (y que es ella en Gltima instancia), no
existe aqui la oscuridad. De los muchos simbolos asociados a la ciudad que
podriamos ir rastreando en el Apocalipsis, hay uno de especial relevancia,
pues muestra claramente de qué modo el simbolo constructivo de la Jerusalén
celestial se adecua a otro simbolo fundamental del cristianismo: el simbolo
escriturario del libro revelado. En efecto en Ap 21,27 se dice que solo entraran
en la ciudad aquellos cuyos nombres estén escritos en el libro de la vida, con
lo que homologamos el nombre personal (el /ogos), la ciudad y el libro como
determinaciones esenciales de la realidad: nombre, ciudad y libro se intercam-
bian sus significados para designar una unica esencia fundadora.

Hildegarda de Bingen con su vision mistica de lo que ella deno-
mina Edificio de la salvacién, es otro paradigma de como una experiencia

18 En la cultura tradicional china tiene el mismo simbolismo que o1 ~=~ en el occidente tradicional.
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trascendental se constituye con simbolos de construccién. En efecto, en
su obra Scivias' Hildegarda nos narra de una manera harto detallada la
vision de una fortaleza con reminiscencias de la Jerusalén celeste joanica,
aunque el contenido de las iméagenes difiera considerablemente entre una
y otra. No obstante, la fenomenologia de la visién de Hildegarda se aco-
moda al tratamiento tradicional de los simbolos fundacionales. Veamos
alguno de éstos.

Ya hemos indicado que la descripcion del castillo espiritual en Hilde-
garda es compleja, extrafia y a veces muy enrevesada. Nosotros nos fijaremos
en aquellas figuras que consideramos elementos esenciales y constantes del
espacio cualitativo. Y en primer lugar hay que sefialar de qué manera una
experiencia mistica, trascendental, se expresa a través de imagenes sacadas del
ambito de la construccion. La vision de la monja alemana comienza con una
referencia a una gran piedra de un solo bloque®: es el fundamento originario,
la base sobre la que se erigira toda construccion y por lo tanto su condicién de
posibilidad. Esta piedra solida (es de hierro) sostiene al propio Trono de Dios,
por eso la rodea la una luz gloriosa pues es la apertura misma del ser. Dos
detalles interesantes acompaiian al simbolismo de la piedra: ésta se contempla
en el oriente, esto es, la piedra implica la actividad iluminativa tanto desde un
punto de vista ontologico (la aurora del ser) como cognoscitivo y espiritual (la
plenitud existencial). La otra nota a la que nos referiamos se trata del inmenso
circulo que irradia del Ser que esta sentado en el trono: este circulo es el orbe
celeste dentro del que se inscribe el cuadrado del mundo terreno, representado
ejemplarmente por la ciudad o el castillo. Tenemos asi la imagen integrada de
la totalidad: el cielo y la tierra, lo alto y lo bajo, lo divino y lo humano. Como
puede apreciarse estamos (estrictamente hablando) ante un mandala, puesto
que este icono budista era también un diagrama en el que lo cuadrado (el
mundo, la tierra, la ciudad, el alma) se inscribia en el circulo celeste, sirviendo
de esta manera de soporte para la meditacion y para la instalacion del alma en
la realidad. En la segunda vision contintia la presencia del circulo abarcador y
ahora se deja constancia de los simbolos axiales: el monte y la piedra religando

"” Las obras de Hildegarda de Bingen se encuentran en Migne PL vol. 197 y en el Corpus Chris-
tianorum, vol. XLIII (Brepols). Hay una excelente traduccion al espafiol de Antonio Castro Zafra
y Ménica Castro: Scivias: conoce los caminos, de 1999.

* Recuérdese una vez mas la piedra de Betel, la piedra de la Caaba, la piedra del Pastor de Hermas,
la piedra sobre la que descansa el trono de Dios...
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el cielo con la tierra. Ahora comienza propiamente hablando la descripcion del
edificio’ una vez cimentado el lugar y dispuesta su centralidad se arraiga en €l
el castillo, que es cuadrangular porque esta solidamente construido y delimi-
tado. Recordemos una vez mas que aqui se dice de una construccion externa
en realidad se dice de una construccion interior, espiritual. Viene después la
mencion detallada de los elementos arquitecténicos: murallas, torres y colu-
mnas iran apareciendo para significar solidez, centralidad, circunscripcion,
arraigo. Todos estos elementos tendran como referencia denominaciones de
orden religioso o teoldgico tales como Columna de la palabra de Dios, Torre
de 1a Premonicion de la Voluntad divina, Columna de la Trinidad, Muro de la
Antigua Alianza, Torre de la Iglesia, Edificio de la Salvacion, queriendo hacer
ver con ello la relacion del contenido teoldgico con la significacion sustenta-
dora de los simbolos de construccion.

Pero en Hildegarda el simbolismo abarca amplios ambitos de determi-
nacion, y asi en la vision quinta hallamos el aspecto de lo terrible que siempre
tiene la experiencia del origen: en un angulo donde convergen dos partes de
una muralla se puede contemplar la imagen de una cabeza de color de fuego
y contemplarla infundia panico. Hildegarda interpreta esta cabeza como una
figura de la ira de Dios. Independientemente de los significados moral y teolo-
gico que la monja alemana atribuye a sus visiones, nuestro anélisis percibe en
esta terrible cabeza de fuego laimagen de la experiencia del fundamento como
abertura originaria y de la instauracion de la presencia en el momento cuali-
tativo que rompe con la temporalidad cuantitativa. No olvidemos que estas
visiones se insertan en un discurso escatologico, en el que hay que describir
en términos cuantitativos una dimension que no tiene magnitud y esto solo se
hace con las metaforas de lo terrible. Aqui, pues, lo terrible tiene una doble
acepcion: la cabeza de color de fuego es el desgarramiento de salir afuera que
produce el fundamento (la posibilidad de la posibilidad, diria Kierkegaard), y
la cabeza de color de fuego es también la aniquilacion de lo cuantitativo por la
instauracion de la presencia de lo cualitativo. La cabeza presenta tres alas: la
explicacion alegorica que nos da Hildegarda dice que esas tres alas represen-
tan la Trinidad; pero para la explicacion simbolica las tres alas redundan en la
teratologia de la cabeza y por lo tanto en su dimension de lo terrible.

En la novena visién, en la que se habla de la Torre de la Iglesia y la
Columna de la Humanidad del Salvador, se nos dice que el muro no estaba
terminado ni la torre rematada, alusion evidente a la interiorizacion de los
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elementos arquitectonicos, o mas bien a su humanizacion o subjetivacion pues
aqui lo arquitectonico es lo inacabado o incompleto del ser humano. Estamos
ante la transformacion de la sustancia material y externa en sustancia en sus-
tancia espiritual e interna.

En la décima vision encontramos gradas de blanquisimas piedras que
ascienden hasta la gran roca que sustenta el trono divino. He aqui la combi-
nacion de los dos sentidos de la piedra de fundamento: por un lado es negra,
opaca, basaltica, pues representa la fortaleza de la sustentacion, su estar enrai-
zado en la tierra; por otro lado es blanca porque representa la luminosidad del
estar abierto, la capacidad elativa de propiciar la ascension.

Vuelven a aparecer en este relato simbolos que sabemos que son recur-
rentes en esta clase de literatura. Asi, volvemos a encontrar la referencia al
suefio de Jacob y a la piedra de Betel (Gen 28,18-19) y también para Hilde-
garda esa piedra de fundamento, en su transitividad simbolica, esta asociada
al Libro de la Vida y a la Jerusalén celeste, Templo vivo de Dios. La propia
Hildegarda, en la explicacién que ella misma a continuacion adelanta, alude
al simbolismo de aquella piedra de fundamento como cimentacién de toda
morada. La presencia de todas estas imagenes redunda en la idea de que aqui
se esta narrando la determinacion ontologica del espacio sagrado y su vivencia
misma.

En Emanuel Swedenborg nos encontramos con uno de los ejemplos
mas preclaros de desarrollo tematico y vivido del espacio cualitativo. No es
desde luego baladi que el visionario sueco haya escrito un Apocalipsis expli-
cata (que dejo inacabado y fue publicado postumamente), un Apocalipsis
revelata y varios trabajos mas sobre exégesis de la obra joanica como De
ultimo judicio et de Babylonia destructa o De equo albo. Todo ello demues-
tra la importancia concedida por Swedenborg a la escatologia, es decir, al
momento privilegiado en el que acaece el acontecimiento fundamental, y por
lo tanto al lugar en el que acaece ese acontecimiento fundamental que en con-
secuencia, sera también un lugar privilegiado: si el momento privilegiado del
acontecimiento fundamental es interior y cualitativo, el lugar privilegiado del
acontecimiento fundamental sera interior y cualitativo. Por esto la imagen que
emblematiza toda la realizacion espiritual de Swedenborg es la Nueva Jerusa-
[én, ciudad viviente que representa a la vez el momento y el lugar de aquella
realizacion espiritual. Vamos a mostrar esto con algunas citas extraidas de la
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inmensa obra swedenborgiana®'.

Ante todo hay que decir que en pocos autores como en €l sueco apre-
ciaremos una espiritualizacion del espacio tan completa y consumada: aqui
distancias, lugares, regiones o construcciones se resuelven en movimientos y
flujos del alma. El espacio se contrae y se alarga seguin sea la vividura interior:
es la conciencia la que determina al espacio y no al contrario. Swedenborg
se inserta en esa linea de pensadores que no disocian filosofia de espirituali-
dad, experiencia mistica de experiencia profética. Todo ello confluye en una
fenomenologia de la conciencia visionaria o imaginal y en una espirituali-
dad figurativa. Basten estas breves palabras para enmarcar las referencias a
la espacialidad no cuantitativa en Swedenborg. Vayamos ahora con algunos
ejemplos. En De coelo et de inferno 141 se explica de qué modo en el cielo
(el espacio cualitativo para Swedenborg) todas las posiciones estan determi-
nadas por el oriente, que es el lugar por donde aparece el Sefior (por tanto
uno estara tanto mas cerca del oriente cuanto su conciencia esté mas cerca
del Sefior). En el paragrafo 176 del mismo libro asistimos a una descripcion
de las diversas representaciones espaciales (arboles, flores, jardines, huertos)
de procesos interiores: son representaciones y no alegorias, pues actian como
determinaciones ontologicas, pero figurativas, de la esencia espacial. El espa-
cio y el tiempo se configuran como representaciones y apariencias (esquema-
tizaciones) de procesos espirituales. En el libro Sapientia angelica de Divino
Amore et de Divina sapientia nos encontramos con unas referencias palmarias
a la forma que tiene Swedenborg de tratar la cuestion. Pero demos la palabra
al profeta del norte, quien en el paragrafo 7 dice: “[...] Sin embargo, no son
espacios sino apariencias de espacios, pues no estan fijos ni determinados
como los de la tierra. En efecto, pueden ser alargados, estrechados, cambiados
y variados. De esta manera, no pueden estar determinados por la medida ni ser
captados por ninguna idea natural, sino solamente por la idea espiritual [...]".
Y recalca en el paragrafo 10: “En el mundo espiritual aparecen espacios como
en el mundo terrenal, y en consecuencia también distancias, pero son aparien-
cias segun las afinidades espirituales que pertenecen al amor y a la sabiduria,
o al bieny a lo verdadero” (Swedenborg, 2002).

En definitiva, el tiempo y el espacio son estados del alma, lo que

2 Para Swedenborg en general me remito a mi obra Un libro sobre Swedenborg (1991); también E.
Swedenborg, el habitante de dos mundos, 2000.
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demuestra algo a lo que ya aludiamos mas arriba: posiblemente sea Sweden-
borg el autor donde se aprecie en su maxima plenitud la interiorizacién, la
espiritualizacion y la personalizacion del tiempo y del espacio. Y todo esto se
dice de manera privilegiada de la Nueva Jerusalén.

Seria interminable traer a colacion todas las citas en las que se muestra
la concepcion interior y cualitativa que Swedenborg tiene del espacio. A modo
de resumen y sintesis citaremos de nuevo De Caelo et de Inferno 197%:; “Por
eso en la Palabra los lugares y los espacios (y todo lo que implica espacio)
significan cuestiones que implican estados, por ejemplo, distancias, cercania
y lejania, caminos, viajes, emigraciones, medidas de longitud, estadios, llanu-
ras, campos, jardines, ciudades, calles, movimiento, distintos tipos de medida,
longitud, anchura, altura y profundidad, innumerables cosas mas [...]” (Swe-
denborg, 2002).Todo lo espacial (y también lo temporal) se resuelve, en
definitiva, en modificaciones, transformaciones y experiencias del alma, en
cambios de estado®. Por eso la doctrina de Swedenborg supone una completa
fenomenologia de la conciencia visionaria y del mundo imaginal?*.

Recalquemos una vez mas que todas estas representaciones del espa-
cio estan acompafiadas de una experiencia cualitativa del tiempo. Por tanto
esa espacialidad tendra las mismas cualidades y también los mismos paralo-
gismos que la temporalidad. Recalquemos ademas que en el simbolismo de
construccion lo que se funda es ante todo la propia interioridad. Hemos visto
diversas variantes del simbolismo constructivo como determinaciones del
espacio cualitativo. Estas variantes se deben a que también las experiencias
del tiempo cualitativo son plurales, aunque el instante oportuno (el cairds)
sintetiza ejemplarmente esa variedad. En efecto, el instante marca el dina-

* Este libro es un extraordinario epitome que el mismo autor hizo de su obra magna Arcana cae-
lestia. Por eso en el De Caelo et de Inferno anoté un completo sistema de correspondencias entre
ambas obras. Llamamos también la atencién sobre el hecho de que todas estas especulaciones y
visiones se desarrollan a partir de la lectura del texto biblico. Estamos entonces ante una dimensién
esencialmente hermenéutica. En espafiol existen traducciones completas de De caelo et de inferno:
la publicada bajo el titulo de E/ cielo y sus maravillas y el infierno, trad. de Christian Wildner; la
publicada bajo el titulo de De! cielo y del infierno, trad. de Agustin Lépez y Maria Tabuyo.

 Los cambios de estados vienen dados por las experiencias vitales de la sabiduria y la inteligencia,
del amor y de la fe.

* En este sentido, los relatos de Swedenborg son comparables a los de Plotino, Ibn Arabi, Avicena
o Sohrawardi, como lo ha demostrado Henry Corbin.
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mismo de la experiencia cualitativa. Pero expresandose en el desarrollo de lo
cuantitativo, pues como ya intuia Aristételes el tiempo es el desenvolvimiento
del instante, lo que significa un paralogismo, una contradiccion, una esencia
conflictiva. Como en ningin sitio se ve esa conflictividad como en la esca-
tologia, donde se expresa el final del tiempo cuantitativo con términos del
tiempo cuantitativo. De ahi el retardo escatologico junto a la aceleracion esca-
tologica (una manera figurativa de narrar consecutivamente lo que es puntual).
Por eso ese instante privilegiado y cualitativo es el instante de la angustia,
pues vive el final del tiempo cuantitativo en el seno mismo de la magnitud: la
apertura originaria que es el instante se seculariza en la dispersion consecutiva
(la magnitud cronolégica). Por lo tanto, los testigos del instante son siempre
los testigos de la angustia®.
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